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RESUMEN: el estudio pretende determinar los elementos del pensamiento de Tomás 
de Aquino que hacen posible la ampliación trascendental, propuesta por Leonardo 
Polo. Para ello, se expone la doctrina clásica de los trascendentales y se resalta el va-
lor antropológico de verum y bonum, especialmente en algunos pasajes referidos al au-
toconocimiento del alma, la reditio in seipsum y el principio bonum diffusivum sui. De este 
análisis, se desprende un sentido peculiar del ser —propio del espíritu—, que no es 
meramente constitutivo del ente, sino otorgante del acto. Este sentido del ser se des-
cribe como apertura 'hacia dentro' o 'intimidad', y permite incoar una consideración 
trascendental de la persona creada. 
Palabras clave: trascendentales, persona, intimidad, reditio, bonum diffusivum sui 
ABSTRACT: The present study seeks to determine which elements in the thought of 
St. Thomas would make possible a transcendental expansion of knowing as proposed 
by Polo. For this purpose, the classical doctrine of the transcendentals is explained, 
and the anthropological value of verum and bonum is underlined, especially in those 
passages that deal with the soul's self-knowing, the reditio in seipsum and the principle 
bonum diffusivum sui. From this analysis, a peculiar sense of being can be understood 
— one which is proper to spirit, and which docs not merely constitute being, but ra-
ther is the granting of act. This sense of being can be described as 'openness towards 
the inside' or 'intimacy', and permits study of the transcendental consideration of 
created person. 
Keywords, trascendentals, person, intimacy', reditio, bonum diffusivum sui 
Introducción 
Establecer las relaciones entre dos filósofos separados por siete siglos 
puede parecer una tarea inabordable. Es cierto que la sabiduría trasciende las 
modas de cada época, pero también lo es que el amor a la verdad y al saber 
se realiza en el tiempo y a lo largo del tiempo. No podemos ignorar el sello 
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que la situación histórica imprime en el pensamiento humano. Y, sin em-
bargo, lejos de ser un obstáculo para alcanzar la verdad, el tiempo es precisa-
mente su vía: si quiere ganar altura, el filósofo no puede eludir la historia ni 
puede ignorar lo que otros han pensado, antes que él y en su propia época. 
Esto es, al fin y al cabo, una exigencia del realismo, puesto que ninguna inte-
ligencia creada puede agotar la verdad. 
Comprender la continuidad y la discontinuidad entre la antropología de 
Tomás de Aquino y la de Leonardo Polo es una tarea ardua. Hace ya algunos 
años, realicé un primer ensayo en esta línea y pude apreciar su complejidad1. 
Afortunadamente, los filósofos tenemos siempre el recurso de apelar al ca-
rácter inagotable de la verdad, y solemos emplear títulos como 'Aproxi-
mación al concepto de . . . ' . Con este preámbulo, casi está de más declarar que 
no pretendo agotar el tema de estudio: me conformo con señalar sus líneas 
fundamentales, de manera que otros puedan continuarlo y, naturalmente, me-
jorarlo. 
No ha sido fácil escoger un método adecuado para realizar este trabajo. 
Una exposición simplificada del pensamiento de Santo Tomás y de 
Leonardo Polo, y una sucesiva comparación entre ellos, comportaba un alto 
riesgo de superficialidad. Una pista nos la ofrecía el filósofo español, al 
afirmar que su planteamiento "arranca de la distinción real de ser y esencia 
formulada por Tomás de Aquino, que es la última averiguación importante 
de la filosofía tradicional" 2. En efecto, Polo se ha propuesto proseguir temas 
ya incoados por el Aquinate —y, eventualmente, corregirlos—. Esa prose-
cución se corresponde con lo que él llama 'ampliación de lo trascendental', y 
puede resumirse de la siguiente manera: el enfoque metafísico del ser como 
principio no alcanza la persona como ser libre, y ello hace conveniente un 
estudio de ésta en su radicalidad propia. La formulación apenas realizada es 
de tal manera sintética que puede parecer bien obvia —abiertamente verda-
dera—, bien escandalosa —abiertamente falsa—. Se entenderá mejor si con-
sideramos que lo propio de la metafísica es el planteamiento trascendental, 
esto es, la indagación del ente en cuanto tal, por sus principios últimos. Des-
de esta perspectiva, sin embargo, la libertad aparece como un modo especial 
de ser o de obrar —una propiedad de la naturaleza o de los actos humanos— 
y, por tanto, no como lo más radical en la persona —en el orden de su acto 
1. «La persona y su naturaleza: Tomas de Aquino y Leonardo Polo», Armario Filosofico, 
1996 (29/2), 721-739. 
2. Antropologia, I, 12-13; cfr. PF., 168-169. 
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de ser—. La libertad es entendida así como principiada o fundada, lo cual 
conduce a su propia negación, si dicha comprensión se considera definitiva3. 
Es importante señalar que la libertad puede ser considerada por la meta-
física de manera enteramente correcta; el problema es que dicho enfoque no 
parece suficientemente radical para entenderla. A juicio de Polo, esta insu-
ficiencia de la filosofía clásica 4 es, de algún modo, el origen de la reivindica-
ción moderna de la libertad. La modernidad reconoce, en efecto, la conve-
niencia de considerar el espíritu en su máxima radicalidad; pero se presenta 
como una suerte de simetría de la filosofía clásica, al entender la libertad 
como fundamento y la persona como sujeto5. En otras palabras, el plantea-
miento moderno se afirma como una alternativa al realismo, por considerar 
que éste es de suyo inadecuado para acceder a la subjetividad. Sin embargo, 
como dice Polo, "a la libertad no le corresponde ser fundamentada ni ser 
fundamento. Ninguna de las dos cosas es compatible con la libertad"6. De 
aquí que un planteamiento trascendental de la antropología permita no sólo 
corregir el enfoque subjetivista de la filosofía moderna, sino proseguir la fi-
losofía clásica desde sus propios logros y extender el realismo, en todo su 
alcance, al tema de la persona 7. 
Así pues, la propuesta de Leonardo Polo puede ser entendida, ante todo, 
como una prosecución de la filosofía clásica desde una 'altura histórica' 
diversa 8. Se hace muy conveniente, en consecuencia, investigar las raíces de 
su planteamiento en un pensador de máxima importancia para el realismo: 
Santo Tomás de Aquino. Nuestro estudio se propone, por ello, hacer explí-
citos aquellos elementos del Aquinate que permitan una ampliación del enfo-
que trascendental —entendido como realismo radical— a la antropología. En 
otras palabras, pretendemos responder conjuntamente a estas dos cuestiones: 
si la síntesis del Doctor Angélico permite una consideración trascendental de 
la persona y, si es así, cuáles son los elementos para precisarla. 
3. Según Polo, esto equivale a un enfoque categorial de la libertad —en el plano de la 
sustancia y los accidentes—; pero es necesaria una consideración trascendental —en el 
plano del acto de ser— para alcanzarla en su radicalidad: Cfr. Antropología, I, 25. 
4. Desde la perspectiva de Polo, no se trata propiamente de un límite interno de la filosofía 
clásica, sino de un desarrollo insuficiente de sus propios planteamientos. 
5. Cfr. Antropología, 1,90. 
6. Presente y futuro, 151. 
7. Cfr. Antropología, I, 13: "La filosofía tradicional se presta a ser continuada. Esto quiere 
decir que es una filosofía abierta o que sabe que no lo ha pensado todo. En cambio, la filo-
sofía moderna se resiste a ser continuada, precisamente porque es sistemática y, por tanto, 
cerrada". 
8. Cfr. El acceso, 379; Antropología, I, 29. 
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1. El descubrimiento de lo trascendental 
En el prólogo de su obra Antropología Trascendental, Polo afirma que 
"para alcanzar la persona humana, siguiendo el abandono del límite mental, 
es necesaria una nueva formulación de la teoría de los trascendentales" 9. Así 
se justifica el título del libro y el considerable espacio que dedica el autor al 
estudio de los trascendentales —la integridad del segundo capítulo—. Al tra-
tarse de un tema estrictamente metafísico, quizá pueda sorprender la aten-
ción concedida en una obra netamente antropológica. Para justificar este 
interés, por lo pronto hay que observar que Polo pretende aplicar el método 
del 'abandono del límite mental' tanto a la metafísica como a la antropolo-
gía, de tal manera que pueda garantizarse la radicalidad de ambos saberes sin 
confundirlos. En este contexto, pues, se entiende por 'trascendental' el ám-
bito temático que se alcanza al aplicar dicho método. Así pues, la reflexión 
poliana sobre el hombre toma su punto de partida de la consideración de lo 
trascendental, para tratar de distinguir la metafísica y la antropología me-
diante el método del abandono del límite mental. Para entender esto, sin em-
bargo, conviene hacer algunas aclaraciones lingüísticas y conceptuales. 
El término 'trascendental' es un adjetivo que traduce el participio latino 
transcendens10. Como es sabido, transcendo está formado de trans y scando, 
y significa literalmente 'pasar más allá'. Así pues, su participio presente, 
transcendens, se aplica originariamente a aquello que supera algún límite o 
determinación. Es significativo que se trate de un participio, pues lleva a 
pensar que —al menos, en su origen—, no hay 'un' trascendental o ' lo' tras-
cendental, sino un ámbito o aspecto de la realidad del que se dice 'que es' 
trascendental. Esta interpretación es coherente con el modo en que el térmi-
no fue empleado por los pensadores medievales, quienes comenzaron a usar-
lo como sustantivo únicamente en su forma plural: transcendentia11. Sobre el 
participio transcendens, se formó posteriormente el adjetivo transcen-
9. Antropología, I, 17. 
10. También puede traducir el adjetivo transcendentalis; pero éste, además de ser más tardío 
y más técnico, no es usado por Tomás de Aquino. De otra parte, transcendens puede tra-
ducirse también por el término «trascendente», cuyo significado es diverso, aunque muy 
relacionado con el anterior. 
11. Un estudio sistemático sobre el empleo del término y la evolución del concepto en el 
Medioevo es el de J. A. A E R T S E N , The Medieval Philosophy and the Transcendentals. The 
Case of Thomas Aquinas, E.J. Brill, Leiden, 1996, sobre todo 25-70. Interesantes ano-
taciones pueden encontrarse también en I. F A L G U E R A S , Esbozo de una filosofía tras-
cendental (l), Servicio de Publicaciones de la Universidad de Navarra, Cuadernos de 
Anuario Filosófico, Serie Universitaria, Pamplona 1996, 9 ss. Este último autor remite al 
estudio de H. K N I T T E R M E Y E R , Der Terminus Transzendental in seiner historischen 
Entwicklung bis zu Kant, 1920 [Dissertatio], 70 ss. 
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dentalis, con el significado de 'relativo a lo trascendente'. Así pues, trans-
cendentalia es una 'substantivación segunda', lo que lleva a descubrir —co-
mo ha señalado Falgueras— el carácter real y relativo de este término 1 2. 
El sustantivo transcendentalia se hace más o menos común a partir de 
las Disputationes Metaphysicae de Suárez, obra publicada por primera vez 
en 1597. Sin embargo, ya casi un siglo antes, Crisóstomo Javelli había publi-
cado el primer tratado sistemático sobre los trascendentales: Tractatus de 
transcendentibusu. Con todo, lo que puede llamarse una 'doctrina de los 
trascendentales' es muy anterior a Suárez y a Javelli: aparece al inicio del 
siglo XIII, en la Summa de bono de Felipe el Canciller, y es continuada des-
pués en la Summa Theologica atribuida a Alejandro de Hales 1 4 . Felipe el 
Canciller llamará a los trascendentales communissima; mientras que 
Alejandro los designará sencillamente como prima. En ambos autores, di-
chos términos se aplican a algunos conceptos para indicar que son 'irreducti-
bles', es decir, que no pueden resolverse en otros más simples. 
Poco después de ellos, S. Alberto Magno —cuyo influjo sobre el Aquí-
nate es inmediato— elaborará ya de manera sistemática una doctrina sobre 
los trascendentales, la cual quedará recogida principalmente en el De bono 
—donde el influjo de Felipe el Canciller es notable— y en su comentario al 
De divinis nominibus. Para el Doctor Universal, el primer trascendental es el 
ens, al que siguen el unum (de manera negativa) y el verum y el bonum (de 
manera positiva). Inicialmente, S. Alberto considera que unum, verum y bo-
num no añaden a ens algo real, sino meramente conceptual, a saber, un mo-
dus significando. Posteriormente, sin embargo, explicará las relaciones en-
tre los trascendentales y su convertibilidad de manera diversa: verum y bo-
num se predican de los mismos sujetos que ens, pero añaden una 'naturaleza' 
distinta; mientras que unum no añade una naturaleza distinta, sino tan sólo 
un modo de significar, que consiste en una negación 1 6. 
Como es sabido, S. Alberto ejerció un notable influjo sobre Santo To-
más, especialmente a través de sus comentarios a Aristóteles y a Dionisio en 
1 2 . Cfr. I. F A L G U E R A S , Esbozo, 1 0 - 1 1 . 
1 3 . Cfr. J.A. A E R T S E N , The Medieval Philosophy, 7 1 . 
1 4 . Cfr. H . P O U I L L O N , «Le premier traité des propriétés transcendentales, La 'Summa de bo-
no' du Chancelier Philippe», Revue néoscolastique de philosophie, 1 9 3 9 ( 4 2 ) , 4 0 - 7 7 . Cfr. 
J. A . A E R T S E N , The Medieval Philosophy, 2 5 ss. 
15. Cfr. J. A . A E R T S E N , The Medieval Philosophy, 6 2 . 
1 6 . En el Liber de praedicabilibus, S. Alberto hablará de la res y del aliquid como trascen-
dentales, con una clara referencia a los pensadores árabes. Estos trascendentales, sin em-
bargo, no tendrán posteriormente un peso considerable en su doctrina: cfr. J. A . A E R T S E N , 
The Medieval Philosophy, 5 0 . 
Studia Poiana • 2003 • n°6 • 181-208 185 
LO TRASCENDENTAL ANTROPOLÓGICO EN TOMÁS DE AQUINO JOSÉ ANGEL LOMBO 
Colonia. El Aquinate, aunque no escribió un tratado específico sobre los 
trascendentales, hace de ellos una exposición explícita en muchos lugares de 
su obra 1 7 . Su terminología es variada, según los contextos: así, para subrayar 
que son últimos en la resolución del intelecto, los indica como primae con-
ceptionesx%; para señalar la amplitud de su extensión, los denomina máxime 
communia19; para expresar su distinción respecto a las categorías, los llama 
transcendentia20. Hay tres textos, sin embargo, en que su análisis resulta 
especialmente completo y sistemático. Se trata —en orden cronológico— de 
un pasaje del Comentario al primer libro de las Sentencias (d. 8, q. 1, a. 3: 
"si el nombre 'El que es' es el primero entre los nombres divinos") y de dos 
lugares del De veritate: el conocido pasaje inicial (q. 1, a. 1: "¿qué es la ver-
dad?") y otro posterior sobre el bien (q. 21, a. 1: "si el bien añade algo al 
ser"). 
Entre los lugares citados, el más claro y completo es el primer artículo 
del De veritate, en el que Sto. Tomás pretende responder a una pregunta fun-
damental: "¿qué es la verdad?" Para hacerlo, seguirá un proceso de re-
ducción a algo 'primero' 2 1 . En efecto, siguiendo a Avicena, afirma que lo 
primero que conoce el intelecto y en lo que resuelve todos sus conocimientos 
es el ente, pues todo otro conocimiento es posterior y —por así decir— aña-
dido a éste. Sin embargo, nada puede añadirse al ente como se añade una di-
ferencia al género o un accidente al sujeto, ya que todas estas cosas son pre-
cisamente entes; de aquí que el ente no sea un género, como ya había mos-
trado Aristóteles 2 2. 
En consecuencia —afirma el Aquinate—, cuando 'se añade' algo al en-
te, lo que se hace propiamente es 'expresar' un modo de ser implícito en el 
ente mismo. Ahora bien, esta explicitación puede realizarse de dos maneras: 
17. El segundo capítulo del De natura generis lleva por título «Sobre los trascendentales». 
Sin embargo, este tratado fue erróneamente atribuido al Aquinate durante algún tiempo; 
hoy se considera que es obra de otro autor, probablemente Tomás de Sutton. 
18. In Boethii De Trinitate, III, q. 6, a. 4, c 1. 
19. In Boethii De hebdomadibus, lee. 2; In Dionysii De divinis nominibus, prooemium. 
20. Cfr. In I Sententiarum, d. 2, q. un., a. 5, ad 2; Quaestiones disputatae de veritate, q. 21, a. 
3, c; Quaestio disputata de spiritualibus creaturis, a. 8, ad 15. 
21 . La reductio o resolutio es un método —ya presente en los Analíticos Segundos de Aris-
tóteles— que consiste en descomponer un conocimiento complejo en otro previo más 
simple. Por ejemplo: para entender la definición de "hombre", necesitamos conocer qué 
significa "animal" y qué significa "racional". Este proceso no puede ser llevado al infi-
nito, pues el conocimiento sería entonces imposible; por ello —según Aristóteles—, la re-
solución ha de terminar en los géneros supremos, esto es, en las categorías. Cfr. Anal. 
Post., I, c. 19-22. 
22. Cfr. A R I S T Ó T E L E S , Metafísica, III 3,998 b 22. 
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bien expresando un modo especial de ser, que competa a los entes en diverso 
grado; o bien expresando un modo de ser que pueda atribuirse a todos los en-
tes en general. De acuerdo con la primera vía, los entes se dividen en los 
géneros supremos o categorías: la sustancia —ente por sí— y los accidentes 
—entes en otro—. En cambio, la segunda vía lleva a distinguir modos de re-
ferirse al ser en cuanto tal —sin considerar sus grados—, y de este manera 
puede decirse que tales explicitaciones trascienden todos los géneros, circu-
meunt omne ens23. Tenemos así dos planos de consideración del ser —es de-
cir, de explicitación del modo en que algo es—: el plano categorial y el pla-
no trascendental 2 4. 
2. Distinción de los trascendentales 
Lo propio de los trascendentales, pues, es que son modos de referirse al 
ente que no lo contraen, sino que son coextensivos con él 2 5 . De aquí surge 
inmediatamente la pregunta: entonces, ¿qué 'añaden' los trascendentales al 
ente? O, en otras palabras, ¿qué aspecto del ente hacen explícito, de manera 
que sea coextensivo con el ente mismo? La respuesta de Sto. Tomás es la si-
guiente: lo que añaden los trascendentales al ente no es algo real, sino mera-
mente 'de razón' 2 6 . Sólo así puede salvarse su coextensividad con el ente, sin 
contraerlo 2 7. Cada trascendental, pues, no significa una realidad distinta del 
ente, sino esa misma realidad de un cierto modo: la misma res significata, 
con distinto modus significandi. Por tanto, si hay varios trascendentales, es 
precisamente porque hay varios modos de significar el ente. El Angélico 
2 3 . Quaestiones disputatae de virtutibus, q. 1, a. 2 , ad 8. Cfr. Quaestiones disputatae de malo, 
q. l , a . 1, ad 1 1 : "... id quod genera transcendit, sicut ens et unum". 
2 4 . Como señala Leonardo Polo, el Aquinate ha llegado a esta distinción desde una base aris-
totélica, aunque la doctrina de los trascendentales — o , más en general, la consideración 
del ser en el plano trascendental— no sea explícita en Aristóteles. Resulta problemático, 
sin embargo, establecer si dicha doctrina está completamente ausente en el Estagirita o 
hay elementos de su pensamiento que ya apuntan a ella. Gilson, por ejemplo, tiende a 
subrayar la novedad radical del planteamiento tomista; mientras que otros autores — 
Mclnerny, Berti— ven una mayor continuidad entre Aristóteles y Sto. Tomás. C. Fabro, 
por su parte, sostiene que Aristóteles llega sólo a una consideración categorial del ser; 
mientras que el plano trascendental lo habría tomado el Aquinate de Platón: cfr. 
C. F A B R O , «The Transcendentality of Ens-Esse and the Ground of Metaphysics», 
International Philosophical Quarterly, 1 9 6 6 ( 6 / 2 ) , 4 0 9 . 
2 5 . Cfr. Quaestiones disputatae depotentia, q. 9 , a. 7 , ad 6 . 
2 6 . Cfr. Quaestiones disputatae de vertíate, q. 2 1 , a. 1, c. 
2 7 . Conviene señalar también que sólo así se salva que los trascendentales no sean "acci-
dentes" del ser: cfr. In libros Metaphysicorum, 1. 1 0 , lee. 3 , n. 2 0 . 
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sigue aquí la teoría de la significación aristotélica, que aparece al comienzo 
del Peri hermeneias: los términos significan la realidad por medio de las 
concepciones del intelecto y según el modo en que éstas son obtenidas 2 8. Así 
pues, una misma realidad puede ser significada de varias maneras, en la me-
dida en que puede ser conocida también de modos diversos. 
Tenemos así que cada trascendental significa el ente con una ratio 
propia, la cual no añade a éste nada real, sino tan sólo mental. El Aquinate 
desarrolla este punto de vista en De veritate, q. 21, a. 1, donde expone que lo 
'meramente mental' sólo puede consistir en una negación o en una relación 
de razón. De esta suerte, lo que el trascendental unum añade al ente es pre-
cisamente la negación de su división, pues significa ens indivisum29. Por otra 
parte, una relación de razón es una relación de dependencia no mutua, como 
la que existe entre lo perfectivo y lo perfectible. Ahora bien, el ente es per-
fectivo de dos modos: según la esencia y según el ser. Tenemos así otros dos 
trascendentales: por la sola razón de su especie, el ente perfecciona el 
intelecto —que aprehende la ratio entis— y es expresado con el término ve-
rum. En cambio, el ente perfecciona la voluntad —que tiende a la realidad en 
acto— tanto por su especie como por su acto de ser, y así es expresado con 
el término bonum30. 
Con todo, el Aquinate no seguirá el mismo esquema explicativo en 
otros pasajes importantes de su obra. En la primera cuestión del De veritate 
—un lugar paradigmático, como hemos notado—, los trascendentales son 
'obtenidos' por un procedimiento diverso, del cual resultan también otros 
distintos de los ya señalados. En dicho lugar, el autor comienza distin-
guiendo entre lo que puede decirse del ente de manera absoluta y lo que 
puede decirse en relación a otro; y, en ambos casos, lo que puede decirse 
afirmativa o negativamente. Tenemos así una división cuádruple de los tras-
cendentales: de una parte, lo absoluto afirmativo y lo absoluto negativo; de 
otra, lo relativo afirmativo y lo relativo negativo. 
28. Cfr. In Perihermeneias, 1. 1, lee. 2, n. 5. 
29. Summa Theologiae, I, q. 1, a. 4, c. 
30. Hasta aquí, los trascendentales expuestos por Sto. Tomás son la tríada unum, verum y bo-
num, con una relación bastante clara con la Trinidad divina. En general, la conexión de los 
trascendentales con la Trinidad es característica de los primeros autores de la escuela 
franciscana —Alejandro de Hales y S. Buenaventura—, inspirados en S. Agustín. El en-
foque de Sto. Tomás es distinto al de estos autores, pues —aunque la conexión con la Tri-
nidad es evidente— la explicación de dicha conexión no sigue una línea agustiniana — 
memoria, intelligentia, voluntas—, sino más bien aristotélica: el unum es ens indivisum in 
se; el verum es la perfección del intelecto; el bonum es id quod omnia appetunt. Cfr. J. A. 
A E R T S E N , The Medieval Philosophy, 47;109. 
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Los trascendentales son, pues, los siguientes. El trascendental res signi-
fica el ente de manera absoluta-afirmativa: lo que el ente es, su esencia o 
quididad. Por su parte, unum significa el ente de manera absoluta-negativa: 
ens indivisum in se. En relación a otro, el ente puede decirse bien como se-
parado de lo otro, o bien como conveniente a lo otro. Del primer modo, el 
ente se expresa con el término aliquid, que significa el ente quasi aliud quid. 
Del segundo modo, el ente conviene al espíritu, pues éste —por su propia 
naturaleza— se encuentra abierto a todo ente y al ente en cuanto tal. El alma, 
en efecto, "es en cierta manera todas las cosas" 3 1 , y lo es tanto de modo cog-
noscitivo como de modo apetitivo. Así pues, el ente se expresa como verum 
en cuanto conveniente al intelecto, y como bonum en cuanto conveniente a la 
voluntad 3 2. 
En esta exposición hay varios aspectos que merecen ser destacados. El 
primero y más importante es el 'método' de obtención de los trascen-
dentales, punto del que dependen otras cuestiones, a saber: el número de los 
trascendentales, la legitimidad de res y aliquid, y la peculiaridad de verum y 
bonum. Respecto al método por el que se llega a advertir los trascendentales, 
hay que destacar la división entre unos trascendentales absolutos y unos 
trascendentales relativos. Como veremos a continuación, la trascenden-
talidad de lo absoluto-positivo es problemática. En cualquier caso, lo que 
ahora interesa señalar es que la consideración de lo relativo al ente, positiva 
o negativamente, muestra un ámbito que —de alguna manera— se distingue 
del ser y se encuentra abierto a él: el espíritu. Desarrollaremos más adelante 
la importancia de este ámbito, al tratar los trascendentales verum y bonum; 
pero es oportuno antes indagar sobre los trascendentales res y aliquid. 
3. Legitimidad de los trascendentales res y aliquid 
Como ya hemos visto, la coextensividad de los trascendentales con el 
ente requiere que aquéllos no añadan nada real a éste. Como ha quedado cla-
ro, además, al ente se le puede añadir algo meramente de razón de dos posi-
bles maneras: bien como una negación o bien como una relación. Así pues, 
lo trascendental absoluto debería limitarse a la negación, y esto es lo que 
expresa el trascendental unum: la negación de la división del ente, conside-
rado en sí mismo. Sin embargo, en el ámbito de lo trascendental absoluto, 
Sto. Tomás incluye no sólo lo negativo, sino también lo positivo: el trascen-
3 1 . A R I S T Ó T E L E S , De Anima, III8,431 b 21. 
32. Cfr. Quaestiones disputatae de ventate, q. 1, a. 1, c. 
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dental res, que expresa el ente en cuanto tiene esencia o quididad. Conviene 
que nos detengamos a examinar el carácter trascendental de este término. 
4. Res est de transcendentibusl 
El autor habla del trascendental res en varias obras y en fechas muy 
dispares, por lo que no cabe pensar que se trate de una cita aislada del De 
veritate. La fuente de este trascendental parece encontrarse en Avicena, de 
quien lo tomarían muchos autores medievales, antes y después del Doctor 
Angélico 3 3. Pero conviene subrayar que, para el filósofo árabe, res es el pri-
mer trascendental y todos los demás se añaden de alguna manera a él: con-
cretamente, ens y unum se añaden de modo real y accidental a la esencia, 
que es el acto más radical de cada cosa. Muy distinto es el enfoque de Santo 
Tomás: para él, la distinción real del ser y la esencia no implica el carácter 
accidental del ser, sino —al contrario— su radicalidad respecto a aquélla, de 
manera que el primer trascendental es precisamente ens34. 
Se plantea, por tanto, el siguiente problema: ¿cómo puede decirse del 
ente algo absoluto y positivo —res—, que sea, al mismo tiempo, meramente 
de razón? Toda posición absoluta significa algo real, como afirma el propio 
Aquinate 3 5; y, por ello, el trascendental res parece contraer o determinar el 
ente, de manera que no pueda ser coextensivo con él. Esta dificultad se hace 
especialmente aguda al aplicar el trascendental res a Dios, en quien el ser y 
la esencia se identifican. Efectivamente, si Dios no es un habens essentiam 
—un ente más, por así decir— entonces no puede ser llamado res. Al menos 
desde este punto de vista, no parece que todo ente sea una 'cosa'. 
Pero este trascendental resulta problemático también entre los entes 
creados. La base sobre la que se apoya esta noción, en efecto, es la distinción 
real entre esencia y acto de ser, ya que expresa el sentido nominal del ente 
('lo que' el ente es), a diferencia de ens, que expresa su sentido verbal (el 
'es' del ente) 3 6 . Decir que res es trascendental equivale, pues, a afirmar algo 
absoluto y positivo de todo ente, esto es, que 'tiene' esencia. Pero, si la esen-
33.Cfr. J. HAMESSE, «Res chez les autuers philosophiques des 12e et 13e siècles ou le 
passage de la neutralité à la spécificité», ed. M . FATTORI y M . B I A N C H I , Res. Atti del III" 
Colloquio Internazionale del Lessico Intellettuale Europeo (Roma 7-9 gennaio 1980), 
Edizioni dell'Ateneo, Roma, 1982,91-104. 
34. Cfr. In libros Metaphysicorum, 1. 4, lec. 2, nn. 9-12. 
35. Cfr. Quaestiones disputatae de veritate, q. 21, a. 1, c. 
36. Cfr. In libros Metaphysicorum, 1. 4, lec. 2, n. 6. 
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cia se distingue realmente del ser del ente, entonces decir del ente que 'tiene 
esencia' es decir algo realmente distinto —no meramente 'de razón'— a 
decir sólo que 'es ' : si significara realmente lo mismo, no habría distinción 
real. Por tanto, res parece añadir algo realmente distinto a ens y esto hace 
problemático su carácter trascendental. 
5. Aliquid y multitudo 
Lo trascendental relativo, por su parte, significa una relación de razón 
del ente con lo otro que el ente. Si esa relación es negativa —de separación o 
división—, el ente se expresa con el trascendental aliquid111. Así pues, decir 
del ente que es 'algo' es manifestarlo como dividido o separado de lo otro 
que él, ens ab alus divisum. A este tenor, lo primero que debe comentarse es 
que el Angélico parece desdoblar aquí el trascendental unum en dos as-
pectos, uno absoluto —llamado propiamente unum: ens indivisum in se— y 
otro relativo —aliquid: ens ab aliis divisum—38. 
Conviene observar además que, en toda la obra del Aquinate, aliquid es 
designado como trascendental sólo en la primera cuestión del De veritate; 
mientras que son abundantes las alusiones a una multitudo en el plano tras-
cendental, opuesta a unum39. Esta 'multitud trascendental' no queda incluida 
nunca en un elenco de trascendentales; pero, por el contexto en que se en-
cuentra, parece expresar el mismo aspecto del ente que el término aliquid, es 
decir, su división respecto a lo otro. Ahora bien, esta división implica no 
sólo una multiplicación de entes, sino también la separación entre éstos. Por 
tanto, el término aliquid significa indirectamente una pluralidad de oposición 
—no de conveniencia— entre los entes 4 0, y esto conlleva una dificultad de 
fondo para aplicarlo a Dios. 
37. El origen de este trascendental se encuentra también en Avicena: cfr. A V I C E N N A , Líber de 
Philosophia Prima, I, 5, en S. V A N R I E T (ed.), Avicenna latinus, E. Peeters - E. J. Brill, 
Louvain-Leiden, 1968-1972, 34. Cfr. J. A . A E R T S E N , The Medieval Philosophy, 102, n. 
87. Este autor señala además (p. 109) que la trascendentalidad de res y de aliquid no fue 
aceptada en general durante la Edad Media. 
38. En otros lugares, ambos aspectos aparecen recogidos en la noción de unum: cfr. In III 
Sententiarum, d. 7, q. 1, a. 1, c; Quaestiones disputatae de veritate, q. 2, a. 15, c; In libros 
Physicorum, 1. 7, lee. 9, n. 5. Por lo demás, sus predecesores —Alejandro de Hales, 
S. Alberto Magno— habían unido también estos dos extremos: cfr. J . A. A E R T S E N , The 
Medieval Philosophy, 98. 
39. Entre otros lugares, cfr. Quaestiones disputatae de potentia, q. 9, a. 7, c, y Summa Theo-
logiae, I, q. 50, a. 3, c. 
40. Cfr. Quaestiones disputatae de potentia, q. 9, a. 7, c. 
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Entre las criaturas, toda determinación implica un límite y, por tanto, 
presupone la composición de acto y de potencia. Este límite puede darse bien 
por la extensión de la materia —individuación de los seres materiales— o 
bien por la oposición de formas de diversa índole —individuación de los 
espíritus puros—. En cambio, Dios no se distingue por ser una forma supe-
rior o máxima, pues en tal caso no sería trascendente ni creador, sino algo así 
como la criatura más perfecta. Por ello, la esencia divina sólo puede dis-
tinguirse en razón de su infinitud, es decir, de su puro acto de ser 4 1. En Dios, 
pues, no hay multitud de oposición ad extra, ya que no constituye una mul-
titud con lo creado, al que trasciende infinitamente. 
Sin embargo —continúa Santo Tomás—, en Dios podemos afirmar una 
multitud ad intra, en virtud de la cual hablamos de tres personas distintas 4 2. 
No se trata evidentemente de una multiplicación numérica —que sería una 
división de la unidad según la materia y la cantidad— y ni siquiera de una 
diferencia formal de naturalezas —que implicaría la distinción entre su ser y 
su esencia—, sino de una distinción de relaciones opuestas 4 3. Lo propio o 
distintivo de cada persona divina es una oposición relativa a las otras per-
sonas divinas. Pero el problema es el siguiente: para decir que las tres per-
sonas divinas son una multitudo y, correlativamente, cada una es aliquid, es 
preciso entender las relaciones divinas como oposiciones (relativas). Pero, si 
la multitud es la negación de la unidad 4 4, entonces decir de cada persona 
divina que es 'algo' —que 'se opone' realmente, aunque sea de modo rela-
tivo, a las otras personas— parece atentar contra la unidad real de la esen-
cia 4 5 . Y no sirve aquí razonar que 'toda multitud es una cierta unidad', pues-
to que ambas —la multitud y la unidad— no pueden darse en el mismo pla-
no, como tampoco el ser y el no ser: lo que es uno simpliciter sólo puede ser 
una multitud secundum quid y viceversa 4 6. En consecuencia, resulta difícil 
aplicar a Dios el trascendental aliquid, tanto referido a la esencia como a 
cada una de las personas. 
4 1 . Cfr. Quaestiones quodlibetales, n. 7 , q. 1, a. 1, ad 1. Estrictamente hablando, son las cria-
turas las que se distinguen de Dios, precisamente por estar compuestas de acto y potencia. 
La relación entre Dios y las criaturas es real sólo en éstas últimas: cfr. Summa Theologiae, 
I, q. 13, a. 7 , c. 
4 2 . Cfr. Quaestiones disputatae de potentia, q. 9 , a. 7 , c. 
4 3 . Cfr. Quaestiones disputatae de potentia, q. 10, a. 5, c. 
4 4 . Cfr. Summa Theologiae, I, q. 11, a. 2, c. 
4 5 . Como ha señalado J. A . A E R T S E N , The Medieval Philosophy, 230, la multitud implica una 
falta de unidad y, por tanto, una falta de ser: en una palabra, una privación. Es obvio que, 
en la Trinidad, nos encontramos ante el misterio: no estamos cuestionando aquí su índole 
supra-racional, sino su formulación racional. 
4 6 . Cfr. Summa Theologiae, I, q. 11, a. 2, ad 1. 
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¿Qué ocurre, en cambio, con los entes creados? En cada uno de ellos, la 
esencia es indivisa en sí misma y principio de distinción respeto a los demás 
entes; cada ente es 'algo' en cuanto su esencia es principio de su propio ser y 
no del ser de otro 4 7 . Así pues, la multitud de entes creados es una multitud de 
esencias reales, mientras que la comunidad de su naturaleza es sólo de ra-
zón 4 8 . Pero entonces se plantea de nuevo el problema ya expuesto acerca del 
trascendental res: la distinción de la esencia añade algo real, no meramente 
de razón, al ser de cada ente; y, así, no parece que aliquid y ens sean coex-
tensivos en su significado. En definitiva, el trascendental aliquid —como 
sucedía con el trascendental res— es problemático tanto en Dios como en las 
criaturas 4 9. 
6. Peculiaridad de los trascendentales verum y bonum 
Entre los trascendentales relativos, verum y bonum tienen una im-
portancia radical. Ante todo, están presentes en toda descripción o elenco del 
Aquinate, si bien aparecen justificados de maneras diversas. Por otra parte, 
habían sido ya reconocidos, con cierta unanimidad, por la tradición prece-
dente. A grandes trazos, podemos decir que su peculiaridad estriba en que 
expresan algo relativo y positivo del ente, es decir, algo con lo que el ente 
conviene en cuanto que es. Hemos señalado ya la diferencia de enfoque entre 
dos lugares fundamentales del De vertíate, la cuestión primera y la vigésimo 
primera. En principio, el segundo de dichos textos responde de manera más 
propia a la idea de 'trascendental', a saber: lo que puede decirse del ente en 
cuanto tal, sin añadir nada real a éste. Por ello, en QDV, q. 21, a. 1 —de-
jando de lado la negación, expresada por unum—, tanto verum como bonum 
47. Cfr. In I Sententiarum, d. 19, q. 4, a. 1, ad 2. Toda criatura se distingue de las otras por su 
esencia. La comunidad de naturaleza dentro de una misma especie no tiene carácter real, 
aunque esté fundada en la realidad: cfr. De ente et essentia, c. 4. 
4 8 . Ésta es, por lo demás, la solución realista —seguida por Tomás— al problema de los uni-
versales: cfr. De ente et essentia, c. 4: "Si enim communitas esset de intellectu hominis, 
tunc in quocumque inveniretur humanitas inveniretur communitas. Et hoc falsum est, quia 
in Socrate non invenitur communitas aliqua, sed quicquid est in eo est individuatum. 
Similiter etiam non potest dici quod ratio generis vel speciei accidat naturae humanae 
secundum esse quod habet in individuis, quia non invenitur in individuis natura humana 
secundum unitatem, ut sit unum quid omnibus conveniens, quod ratio universalis exigit. 
Relinquitur ergo quod ratio speciei accidat naturae humanae secundum illud esse quod 
habet in intellectu". 
4 9 . Es de notar que Francisco Suárez reducirá los trascendentales res y aliquid, respecti-
vamente, a ens y unum: cfr. Disputationes Metaphysicae, III, sección 2, nn. 4-6, ed. S. 
RÁBADE ROMEO, S. CABALLERO SÁNCHEZ, A . PUIGCERVER ZANÓN, vol. I, Biblioteca 
Hispánica de Filosofía, Madrid, 1960,466-469. 
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añaden al ente una relación de razón: la relación de lo perfectivo con lo 
perfectible. Por su parte, el primer artículo del De veritate presenta esos 
trascendentales también como relativos, y describe la relación expresada por 
ellos como una 'conveniencia' con el ente en cuanto tal. Ahora bien, 'ser 
conveniente' no es distinto de 'ser perfectivo', pues nada puede ser con-
veniente si no perfecciona aquello a lo que conviene 5 0. En consecuencia, los 
puntos de vista citados no son incompatibles, sino más bien complemen-
tarios 5 1 . 
Considerar lo relativo al ente como trascendental abre dos posibili-
dades: o lo relativo no añade nada al ente —y entonces es simplemente 
sinónimo o tautológico: nugatorium, como dice el Aquinate—, o bien añade 
algo distinto al ente, pero con una distinción sólo de razón. Ahora bien — 
como ha señalado Falgueras—una distinción que no sea meramente tautoló-
gica implica la posición real de los términos que se distinguen 5 2. Por tanto, la 
relación del ente con el intelecto o con la voluntad es ciertamente de razón 
—no añade nada real al ente mismo 5 3 —; pero implica la realidad de sus tér-
minos, pues de otro modo no habría relación alguna. Dicho de manera 
sintética: el ente es relativo a algo que 'es ' ; y, a la vez, el intelecto y la vo-
luntad 'son' precisamente en cuanto referidos al ente 5 4 . 
Así pues, lo que hace que verum y bonum se distingan del ente ha de 
tener algún fundamento real, si queremos evitar que sean simplemente sinó-
nimos. Ese fundamento, además, debe ser algo que convenga por naturaleza 
con todo ente, y esto es precisamente el espíritu, que es quodammodo 
50. Sobre la identidad entre lo conveniente y lo perfectivo, cfr. In IVSententiarum, d. 44, q. 2, 
a. 1, c y Summa Theologiae, I—II, q. 28, a. 5, c. 
51 . Aunque es claro que el Aquinate adopta un punto de vista diferente en cada uno de los lu-
gares mencionados, nos parece que J. A. A E R T S E N , (The Medieval Philosophy, 100-101; 
261-262) contrapone excesivamente los dos textos. En pp. 261-262, afirma que el primer 
artículo del De veritate parte de la tesis anima est quodammodo omnia; pero, a nuestro 
juicio, esto no es exacto. El Angélico está hablando allí de "la conveniencia de un ente 
con otro" y, precisamente porque se trata del ente en cuanto tal, dicha conveniencia apun-
ta a una realidad que conviene por naturaleza con todo ente: el alma. Por tanto, el verda-
dero punto de partida son los modos en que el ente puede convenir con el espíritu. 
52. Cfr. I. F A L G U E R A S , Esbozo, 38. 
53 . Toda relación real pertenece a las categorías y, por tanto, implica una determinación del 
ente: cfr. Quaestiones disputatae de veritate, q. 21, a. 1, ad 3. 
54. Hay una estricta correlación entre la inteligibilidad y apetecibilidad del. ser con la in-
tencionalidad del intelecto y de la voluntad: la trascendentalidad del ente se corresponde 
con la trascendentalidad del entender y del querer. 
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omniá55. Ningún ente distinto del espíritu conviene por naturaleza con todo 
ente. Por consiguiente, la relación del ente con el espíritu es trascendental no 
sólo porque pertenezca a todo ente, sino porque es propia del ente en cuanto 
tal, sin determinarlo a un modo de ser especial o limitado, como ocurre con 
las categorías. Estar referido o ser referible al espíritu es, pues, 'realmente' 
lo mismo que ser, aunque no lo sea secundum rationem. 
Al mismo tiempo, es importante subrayar que la conveniencia del ente 
con lo relativo a él es una operación del espíritu y acontece 'desde' el 
espíritu: al ente 'no le pasa nada' porque el espíritu se encuentre referido a 
él. De lo contrario, verum y bonum no serían trascendentales, sino que aña-
dirían algo real y contraerían el ente. Por tanto, no es exacto afirmar que el 
ente en cuanto tal 'se refiere' al espíritu, sino más bien que 'es referible' a él 
y por eso es perfectivo; en cambio, el espíritu sí está referido al ente y por 
eso es perfectible. De aquí se sigue que la apertura del ente y la apertura del 
espíritu no se identifiquen ni haya entre ellas simetría, aunque sí haya una 
mutua correspondencia: ni lo inteligible se identifica con lo intelectual ni lo 
amable con lo amante. Nos parece que así es como hay que entender la afir-
mación de Santo Tomás de Aquino de que el ente y el espíritu se relacionan 
como lo perfectivo y lo perfectible 5 6. 
7. Lo trascendental antropológico 
Desde esta caracterización de los trascendentales verum y bonum, puede 
entenderse su valor antropológico, como ha sido puesto de relieve por varios 
estudiosos 5 7. Dos aspectos fundamentales nos permiten entender dicho valor, 
a saber, su carácter relativo y su vinculación con el espíritu. En efecto, la re-
lación que expresan verum y bonum es una relación de conveniencia del ente 
con el alma, en cuanto ésta es quodammodo omnia. Ahora bien, nada puede 
ser conocido o apetecido si no está en acto y lo primero que está en acto es el 
55. El Aquinate habla concretamente de anima (cfr. Quaestiones disputatae de ventate, q. 1, 
a. 1, c); pero, evidentemente, su razonamiento no se restringe al alma humana, sino que se 
refiere al espíritu en general. 
56. Cfr. Quaestiones disputatae de veritate, q. 21, a. 1, c: "Relatio qua scientia refertur ad 
scibile, est realis; relatio vero qua scibile refertur ad scientiam, est rationis tantum: dicitur 
enim scibile relatum, secundum Philosophum, non quia ipsum referatur, sed quia aliud 
referatur ad ipsum. Et ita est in omnibus aliis quae se habent ut mensura et mensuratum, 
vel perfectivum et perfectibile". 
57. Cfr. J. A . A E R T S E N , The Medieval Philosophy, 257ss; J . P I E P E R , Verità delle cose. Un 'in-
dagine sull 'antropologia del Medio Evo, trad. L. Frattini, Massimo, Milano, 1981. 
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ente. Por tanto, el ente es lo primero que conoce el intelecto 5 8 y, análoga-
mente, lo último que desea la voluntad 5 9. En estas afirmaciones está ya im-
plícita la relación trascendental entre el ser y el espíritu, la cual no implica 
una identidad entre el ordo rerum y el ordo idearum, sino la correspondencia 
de la inteligibilidad y apetecibilidad del ser con la apertura intencional del 
espíritu 6 0. 
Todos los trascendentales presuponen de alguna manera la conveniencia 
entre ser y espíritu, pues ésta funda la idea misma de modus expressus del 
ente. Hay, por ello, una concomitancia entre la radicalidad del ente y su 
accesibilidad: si el ente fuera del todo inaccesible, carecería de sentido ha-
blar de trascendentales y el esse no sería el acto radical de las cosas, sino 
más bien un 'hecho' desprovisto de significado: de él sólo cabría decir que lo 
'hay ' 6 1 . La conocida frase del poema de Parménides, "lo mismo es pensar y 
ser" 6 2 , puede ser interpretada como una identidad o confusión de sus tér-
minos, y se abren entonces dos posibilidades: o el pensar absorbe el ser — 
que es la postura idealista—, o el ser absorbe el pensar —que es la solución 
materialista— 6 3. Sin embargo, cabe una interpretación realista, y ésta se ca-
racteriza por mantener unidos ser y pensar, sin confundirlos: ambos se dan 
en la mutua correspondencia de inteligibilidad e intencionalidad. Es decir, 
para el realismo, el pensar está referido al ser y el ser es accesible al pen-
sar 6 4 . 
Así pues, la distinción de verum y bonum respecto al ente no se da ob-
viamente en el plano categorial, pero tampoco se da en el plano trascendental 
58. Cfr. Summa Theologiae, q. 5, a. 2, c: "Primo autem in conceptíone intellectus cadit ens, 
quia secundum hoc unumquodque cognoscibile est, inquantum est actu, ut dicitur in IX 
Metaphys. Unde ens est proprium obiectum intellectus, et sic est primum intelligibile, si-
cut sonus est primum audibile". 
59. Cfr. Summa Theologiae, I, q. 5, a. 1, c: "Ratio enim boni in hoc consistit, quod aliquid sit 
appetibile, unde Philosophus, in i Ethic, dicit quod bonum est quod omnia appetunt. 
Manifestum est autem quod unumquodque est appetibile secundum quod est perfectum, 
nam omnia appetunt suam perfectionem. Intantum est autem perfectum unumquodque, 
inquantum est actu, unde manifestum est quod intantum est aliquid bonum, inquantum est 
ens, esse enim est actualitas omnis rei". 
60. Cfr. J. A . AERTSEN, The Medieval Philosophy, 99. 
61 . A esto se aproxima el es gibt Sein de HEIDEGGER: cfr. Zur Sache des Denkens, M. 
Niemeyer, Tübingen, 1969, 20. 
62. PARMÉNIDES, De natura, I, fr. 3 [ed. G. Reale, Rusconi, Milán, 1991, 93]. 
63. Cfr. Curso de teoría, III, 174. 
64. Nos parecen magníficas, por su claridad, las líneas con las que E. COLOMER introduce su 
obra El pensamiento alemán de Kant a Heidegger, vol I, Herder, Barcelona, 1986, 13-23: 
son una breve pero precisa descripción del enfoque realista de las relaciones entre lògos y 
ón. 
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del mismo modo que los demás trascendentales, es decir, como un modus 
significandi consequens omne ens. Estamos ante una distinción previa, por 
así decir, a la de los trascendentales entre sí: es la distinción por la que el 
esse es 'expresable' y se distingue de su propia expresión. Se trata, en defi-
nitiva, de la condición de posibilidad misma de los trascendentales. Con esto 
no se quiere decir que los primeros trascendentales sean verum o bonum —al 
menos, no es así en la tradición realista—, sino que tanto verum como bo-
num abren a una trascendentalidad realmente distinta del ens, que es preci-
samente la del espíritu. Si el espíritu no fuera tan radical como el ser, en 
último término el ser no podría expresarse y no habría trascendentales. Pero, 
si la radicalidad del espíritu no fuera distinta de la del ser, sería tautológica 
con ella y no habría nada más que ente, que es la postura de Parménides. Así 
pues, los trascendentales relativos manifiestan que lo trascendental no es 
sólo el ser, sino que debe hablarse de un ámbito trascendental que se des-
cubre, de alguna manera, 'además del ser'. 
Lo propio de la trascendentalidad del espíritu es así su carácter relativo, 
que se cifra en su apertura al ser. Frente a ella, la trascendentalidad del ser es 
absoluta, inocente —por así decir— de la mirada que se cierne sobre él. El 
espíritu es respectivo y se perfecciona con el ser, hacia el cual se orienta: en 
este sentido parece apuntar Heidegger, cuando afirma que "el hombre es el 
lugar del ser". Esto no significa —ni el filósofo alemán pretende decirlo, al 
menos in recto— que el ser dependa del hombre, sino que el hombre es el 
ente que 've' el ser 6 5. Para alcanzar el ser en cuanto tal, es preciso estar 
abierto de manera irrestricta, ser quodammodo omnia. Y esto es propio sólo 
del intelecto, que ve el ente en cuanto ente: éste no se muestra ante ningún 
otro espectador, incluso si está dotado de conocimiento 6 6. 
Encontramos así una curiosa dualidad entre ser y espíritu, que no es 
asimilable a una distinción de entes —como lo son las divisiones prédica-
mentales— ni tampoco a una distinción de modos generales del ser. Ser y es-
píritu son radicales e irreductibles entre sí; pero, precisamente por ello, su 
distinción no es la división de algo más universal ni tampoco son explicación 
o deducción el uno del otro. Hay entre ellos una relación, pero la relatividad 
es constitutiva del espíritu, no del ser. Por tanto, la distinción trascendental 
entre ser y espíritu no lesiona, sino que más bien refuerza el realismo. 
6 5 . Cfr. M. H E I D E G G E R , Ser y Tiempo, trad. J . Gaos, Fondo de Cultura Económica, México, 
1991,9. 
6 6 . La sensibilidad es ciertamente quodammodo omnia, pero lo es sólo secundum quid, puesto 
que alcanza (inmaterialmente) sólo el ser material. Cfr. Quaestio disputata de anima, a. 
13, c. 
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8. La luz intelectual creada 
La trascendentalidad del espíritu está implícita en los trascendentales 
verum y bonum; pero esta advertencia es insuficiente para delinear sus carac-
terísticas, y aún más para construir una antropología trascendental de modo 
coherente y unitario. Sin pretender afirmar o negar directamente que ésta ha-
ya sido elaborada por Santo Tomás de Aquino, lo cierto es que las indicacio-
nes del primer artículo del De veritate encuentran un desarrollo antropo-
lógico en pasajes posteriores de esa misma obra y en otros lugares paralelos. 
En ellos, en efecto, nuestro autor expone con mayor precisión la trascen-
dentalidad de verum y bonum: respectivamente, cuando trata sobre el auto-
conocimiento y cuando lo hace sobre la reditio in seipsum'y la difusividad 
del bien. A primera vista, puede resultar sorprendente que estos temas pue-
dan arrojar luz sobre la cuestión, dado que parecen incumbir únicamente a la 
gnoseología —excluyendo la difusividad del bien—, y esto hace difícil un 
examen de lo trascendental que pretenda superar el mero ámbito del pensa-
miento. Y, sin embargo, no es así: en ambas cuestiones, el Angélico tras-
ciende netamente la consideración gnoseológica para referirse a la realidad 
del espíritu, en cuanto su ser y su obrar no están meramente desplegados 
hacia fuera, sino hacia adentro. 
Nos detendremos ahora en el primer tema, el autoconocimiento, en el 
que —a nuestro entender— el Aquinate profundiza en la trascendentalidad 
del verum en un plano antropológico. El autor distingue, ante todo, dos mo-
dos de autoconocimiento 6 7: uno que alcanza al agente intelectual en cuanto 
realidad individual, como principio de la operación cognoscitiva, y otro que 
lo hace en su naturaleza común, como sujeto 6 8. El primero es un conoci-
miento de carácter 'existencial', por el que el individuo se hace consciente 
67. Seguimos aquí la exposición de Quaestiones disputatae de veritate, q. 10, a. 8. Otros 
lugares de capital importancia son In III Sententiarum, d. 23, q. 1, a. 2, ad 3; Summa 
contra gentiles, III, 46 y Summa Theologiae, I, q. 87, a. 1. Para estudiar las diferencias 
entre estos textos, cfr. G I O R G I A S A L A T I E L L O , L'autocoscienza come riflessione originaria 
del soggetto su di sé in San Tommaso d'Aquino, Pontificia Università Gregoriana, Roma, 
1996, y J. I. M U R I L L O , Operación, hábito y reflexión: el conocimiento como clave antro-
pológica en Tomás de Aquino, Eunsa, Pamplona, 1998 
68. Cfr. Quaestiones disputatae de veritate, q. 10, a. 8, c: "De anima duplex cognitio haberi 
potest ab unoquoque, ut Augustinus dicit in IX De Trinitate. Una quidem, qua cuiusque 
anima se tantum cognoscit quantum ad id quod est ei proprium; alia qua cognoscitur 
anima quantum ad id quod est omnibus animabus commune. Illa igitur cognitio quae 
communiter de omni anima habetur, est qua cognoscitur animae natura; cognitio vero 
quam quis habet de anima quantum ad id quod est sibi proprium, est cognitio de anima 
secundum quod esse habet in tali individuo. Unde per hanc cognitionem cognoscitur an 
est anima, sicut cum aliquis percipit se habere animam; per aliam vero cognitionem scitur 
quid est anima, et quae sunt per se accidentia eius". 
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de que existe (an sit), pero no llega a comprender su propia esencia (quid 
sit). El cognoscente se percibe a sí mismo de modo inmediato —sin me-
diación de una especie— como principio de sus operaciones, y esto sucede 
de dos maneras complementarias: de modo actual, en el ejercicio de sus ac-
tos; y de modo habitual, en la presencia que el alma tiene de su propia esen-
cia. El alma, en efecto, no es sólo intelectual, sino también inteligible 6 9; y, 
por ello, está presente a sí misma sin necesidad de realizar alguna operación. 
Esta presencia es llamada 'habitual' no por tratarse estrictamente de un há-
bito, sino porque permite al alma conocerse a sí misma de manera actual 7 0. 
La segunda vía de autoconocimiento puede ser llamada 'esencial', en 
cuanto permite al alma conocer su propia naturaleza (quid sit). Esta actividad 
se realiza según las dos primeras operaciones del intelecto, aprensión y jui-
cio. En la aprehensión, el intelecto paciente se percibe como sujeto de la 
especie, actualizada por el intelecto agente; en el juicio, el intelecto se 
advierte como sujeto de la verdad misma del conocer 7 1. Conviene que fije-
mos ahora nuestra atención en esta segunda modalidad del autoconocimiento 
'esencial', la que se realiza en el juicio. 
Juzgar no es otra cosa que componer o separar lo conocido en la apre-
hensión 7 2; y la verdad consiste en la adecuación entre la composición o sepa-
ración de la mente y la composición o separación de lo real 7 3 . Es necesario, 
pues, que el intelecto conozca en el juicio no sólo el objeto ya aprehendido, 
sino también su adecuación con dicho objeto; y, para esto último, es preciso 
que conozca su propia operación y el principio de dicha operación 7 4. Ahora 
69. La inmaterialidad implica la inteligibilidad; pero la intelectualidad requiere además la 
subsistencia. Al ser el alma una forma subsistente, no es sólo inteligible, sino también 
intelectual: cfr. In I Sententiarum, d. 35, q. un., a. 1, c; Quaestio disputata de spiritualibus 
creaturis, q. un., a. 1, ad 12. 
70. Cfr. Quaestiones disputatae de vertíate, q. 10, a. 8, c: "In hoc enim aliquis percipit se 
animam habere, et vivere, et esse, quod percipit se sentiré et intelligere, et alia huiusmodi 
vitae opera exercere [...]. Anima per essentiam suam se videt, id est ex hoc ipso quod 
essentia sua est sibi praesens est potens exire in actum cognitionis sui ipsius". 
71 . Cfr. ibidem, c: "Si loquamur de cognitione animae, cum mens humana speciali aut 
generali cognitione definitur, sic iterum distinguendum videtur. Ad cognitionem enim dúo 
concurrere oportet: scilicet apprehensionem, et iudicium de re apprehensa: et ideo cogni-
tio, qua natura animae cognoscitur, potest considerari et quantum ad apprehensionem, et 
quantum ad iudicium". 
72. Aristóteles definía precisamente el juicio como "cierta síntesis de los conceptos en cuanto 
algo uno": De anima, III 6, 430 a, 27. 
73 . Cfr. In Aristotelis De anima, 1.3, \ec. 11, n. 15. 
74. Cfr. Quaestiones disputatae de vertíate, q. 1, a. 9, c: "Veritas est in intellectu (...) sicut 
consequens actum intellectus, et sicut cognita per intellectum. Consequitur namque inte-
llectus operationem, secundum quod iudicium intellectus est de re secundum quod est. 
Cognoscitur autem ab intellectu secundum quod intellectus reflectitur supra actum suum, 
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bien, si lo conocido en una determinada aprehensión no es la realidad extra-
mental, sino el alma misma, entonces se plantea el siguiente problema: ¿con 
qué 'realidad' comparamos esa aprehensión cuando realizamos un juicio so-
bre la naturaleza de lo aprehendido? ¿Con qué 'medimos' nuestro conoci-
miento del alma para poder decir que es verdadero o falso? La respuesta del 
Aquinate se inspira directamente en S. Agustín: nuestro juicio acerca del 
alma no implica un conocimiento objetivo de su naturaleza, sino de la rela-
ción que ésta tiene con la verdad eterna 7 5. Vale la pena que ilustremos esta 
sintética respuesta. 
Conocer la verdad de un juicio cualquiera es posible gracias al cono-
cimiento habitual de los primeros principios 7 6. La verdad de estos principios 
es evidente por sí misma, por lo que el Angélico los considera como una 
semejanza de las verdades eternas, impresa en nuestro intelecto 7 7. A su vez, 
el intelecto agente humano —luz intelectual creada— es una semejanza del 
intelecto divino —luz intelectual increada—, que contiene esas verdades 7 8. 
Por tanto, puede decirse que los primeros principios son una semejanza de la 
verdad eterna precisamente 'en cuanto instrumento' del intelecto agente, que 
ilumina todo el conocimiento por medio de ellos 7 9. Y así —concluye nuestro 
non solum secundum quod cognoscit actum suum, sed secundum quod cognoscit 
proportionem eius ad rem: quae quidem cognosci non potest nisi cognita natura ipsius 
actus; quae cognosci non potest, nisi natura principii activi cognoscatur, quod est ipse 
intellectus". 
75. Cfr. S. A G U S T Í N , De Trinitate, IX, 6: "Intuemur inviolabilem veritatem, ex qua perfecte, 
quantum possumus, definimus non qualis sit uniuscuiusque hominis mens, sed qualis esse 
sempiternis rationibus debeat". 
76. En general, el conocimiento de los primeros principios es la condición de posibilidad de 
todo nuestro conocimiento, de modo análogo a como la intención del fin último lo es de 
todo nuestro apetito; cfr. Summa Theologiae, I—II, q. 9, a. 3, c; ibidem, I, q. 79, a. 8, c; In 
IISententiarum, d. 24, q. 2, a. 3, c. 
77 Cfr. Quaestiones disputatae de ventate, q. 10, a. 6, c: "Prima principia quorum cognitio 
est nobis innata, sunt quaedam similitudines increatae veritatis; unde secundum quod per 
ea de aliis iudicamus, dicimur iudicare de rebus per rationes incommutabiles, vel per 
veritatem increatam". 
78. Cfr. Summa Theologiae, I, q. 84, a. 5, c: "Necesse est dicere quod anima humana omnia 
cognoscat in rationibus aeternis, per quarum participationem omnia cognoscimus. Ipsum 
enim lumen intellectuale quod est in nobis, nihil est aliud quam quaedam participata 
similitudo luminis increati, in quo continentur rationes aeternae". 
79. Cfr. Quaestiones disputatae de ventate, q. 10, a. 13, c: "Prima autem principia de-
monstrationis, ut Commentator dicit, in III De anima, sunt in nobis quasi instrumenta 
intellectus agentis, cuius lumine in nobis viget ratio naturalis. Unde ad nullius 
Cognitionen! nostra naturalis ratio potest pertingere ad quod se prima principia non 
extendant". Cfr. In II Sententiarum, d. 28, q. un., a. 5, c; Quaestiones disputatae de 
ventate, q. 9, a. 1, ad 2; ibidem, q. 12, a. 3, c; Quaestio disputata de anima, q. un., a. 4, ad 
6; ibidem, q. un., a. 1, c. 
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autor—, mediante el hábito de los primeros principios, el intelecto agente 
conoce implícitamente la verdad eterna y se conoce a sí mismo como seme-
janza de dicha verdad 8 0. En otras palabras, la verdad eterna es aquella rea-
lidad con la que 'medimos' nuestro conocimiento del alma, y lo hacemos por 
medio del hábito de los primeros principios. 
Este razonamiento pone de relieve un modo de trascender lo categorial 
que no sigue una vía 'objetiva', es decir, de profundización en el ser de las 
cosas. Se trata más bien de una vía interior, de profundización en la realidad 
del espíritu, conocido a través de su obrar. El Aquinate afirma que el alma 
está presente a sí misma de modo habitual, en virtud de su naturaleza 
intelectual e inteligible; y considera, además, que se percibe a sí misma co-
mo luz intelectual participada, sujeto de la verdad eterna. La referencia a S. 
Agustín no es aquí en absoluto casual, pues la influencia del Doctor de 
Hipona sobre el Aquinate es constante en este tema. Dicho autor, en efecto, 
había sugerido la trascendentalidad del espíritu al hablar del homo interior: 
"no vayas fuera, vuelve a ti mismo, en el hombre interior habita la verdad. Y 
si descubres que tu naturaleza es mudable, trasciéndete también a ti mismo. 
Tiende, pues, hacia allí donde se enciende la luz misma de la razón" 8 1. 
S. Agustín, en efecto, había inaugurado una vía antropológica a la 
trascendencia, distinta de la vía cosmológica, como expresó en el conocido 
pasaje de las Confesiones: "¡tarde te amé, belleza tan antigua y tan nueva, 
tarde te amé! Y he aquí que estabas dentro y yo fuera, y allí te buscaba, y me 
arrojaba deforme a esas cosas hermosas que hiciste. Estabas conmigo y yo 
no estaba contigo" 8 2. Contrapone el Hiponense 'las cosas de fuera' y 'el 
hombre interior'; pero no lo hace como una oposición entre sujeto y objeto, 
puesto que el sujeto mismo puede encontrarse extrañado en 'las cosas de 
fuera' y no llegar a la verdad que habita en él. Se trata, pues, de una con-
traposición en que sus términos no se excluyen ni constituyen algo así como 
la oposición de 'yo' y 'no-yo ' . En el et de la frase trascende et teipsum, está 
80. Cfr. Quaestiones disputatae de vertíate, q. 10, a. 8, c: "Hanc autem inviolabilem veritatem 
(intuemur) in sui similitudine, quae est mentí nostrae impressa inquantum aliqua natu-
raliter cognoscimus ut per se nota, ad quae omnia alia examinamus, secundum ea de 
ómnibus iudicantes. Sic ergo patet quod mens nostra cognoscit seipsam quodammodo per 
essentiam suam [...]; quodam vero intuendo inviolabilem veritatem". 
81. S. AGUSTÍN, De vera religione, 39, 72: "Noli foras iré, in teipsum redi, in interiore nomine 
habitat veritas. Et si tuam naturam mutabilem inveneris, trascende et teipsum. Illuc ergo 
tende, unde ipsum lumen rationis accenditur". La importancia de este texto y, en general, 
de la trascendentalidad descubierta por S. Agustín, ha sido puesta de relieve por I. 
FALGUERAS, Esbozo, 13 ss. 
82. S. AGUSTÍN, Confessiones, 39, 72: "Sero te amavi, pulchritudo tam antiqua et tam nova, 
sero te amavi! Et ecce intus eras et ego foris et ibi te quarebam et in ista formosa qua 
fecisti, deformis irruebam. Mecum eras, et tecum non eram". 
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presupuesto que las 'cosas de fuera' son, de hecho, trascendidas, es decir, 
que no son opacas ni impiden la trascendencia. Por su parte, queda también 
de manifiesto que la trascendentalidad del espíritu es diversa y posterior, es 
un 'además'. Ésta se caracteriza por realizarse 'hacia dentro', donde se des-
cubre la fuente del ser y de la verdad, Dios mismo. Así pues, las cosas y el 
espíritu aparecen no como dos términos excluyentes, sino como dos ámbitos 
distintos que llevan a lo trascendente. 
9. Trascendencia e intimidad 
Hemos señalado más arriba que lo trascendental antropológico se carac-
teriza por su carácter relativo, de apertura hacia el ser. Sin embargo, esa 
apertura no debe entenderse como una dispersión, algo así como un perderse 
hacia fuera. La apertura dispersiva es lo que, desde Aristóteles, ha recibido el 
nombre de kínesis o actividad transitiva, que es aquel modo de obrar cuyo 
fin queda fuera de sí 8 3 . Si la apertura del espíritu fuera de esta índole, no se-
ría trascendental, pues la kínesis está referida siempre a fines o entes particu-
lares, sean sustancias o accidentes. La apertura de la que hablamos aquí es la 
propia de la praxis, es decir, aquella actividad cuyo fin es su propio ejer-
cerse 8 4 . Pero tampoco es suficiente la apertura de la sensibilidad, puesto que 
ésta se encuentra restringida a los entes materiales. Se trata, en definitiva, de 
la apertura del intelecto y de la voluntad, que son quodammodo omnia de 
manera irrestricta8 5. 
Así pues, toda actividad es un cierto exitus, una apertura o comunica-
ción del acto; pero no todo obrar implica un reditus, una conservación del 
acto que se comunica. Es necesario distinguir, por tanto, entre la tran-
sitividad de la kínesis y la trascendencia de la praxis. Ahora bien, en la para-
xis del intelecto y de la voluntad, se dan contemporáneamente una trascen-
dencia o apertura sin límites —más amplia que la actividad sensible— y una 
perfecta inmanencia del acto en el agente —más profunda que la sensibi-
lidad—. En consecuencia, puede decirse que la actividad intelectual y voliti-
va es aquella praxis en la que la perfecta inmanencia del acto se corresponde 
8 3 . A R I S T O T E L E S , Metaphysica, IX 8 , 1 0 5 0 a 2 3 - 1 0 5 0 b 2 . 
8 4 . Cfr. In Met., 1. 9 , lec. 8 , n. 7: "Quarumdam activarum potentiarum ultimus finis est solus 
usus potentiae, et non aliquid operatum per actionem potentiae"; cfr. Summa contra 
gentiles, III, 2 , n. 2 : "Si quidem actio terminatur ad aliquod factum, impetus agentis tendit 
per actionem in illud factum: si autem non terminatur ad aliquod factum, impetus agentis 
tendit in ipsam actionem". 
8 5 . Cfr. Summa Theologiae, I, q. 7 8 , a. 1 , c; QDA, q. un., a. 1 3 , c. 
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con su apertura irrestricta: se trata de una 'inmanencia abierta' o de una 
'apertura hacia dentro', que puede ser llamada 'intimidad' 8 6. Esto puede 
identificarse, a nuestro parecer, con lo que Polo denomina carácter de 'ade-
más' y describe como "abrirse íntimamente a ser sobrando" 8 7. 
Santo Tomás cita con frecuencia varias proposiciones del Liber de cau-
sis, en las que se afirma que "todo el que conoce su propia esencia, vuelve a 
ella con una vuelta completa" y que "todo el que vuelve a sí mismo es sub-
sistente por sí mismo" 8 8 . Para entender la reditio completa in seipsum más 
allá del orden gnoseológico, como subsistencia de la sustancia intelectual, 
son necesarias algunas aclaraciones. En primer lugar, el Aquinate considera 
el conocimiento de la realidad extramental y el autoconocimiento como exi-
tus y reditus, respectivamente. No se trata de una asimilación del acto de 
conocer a las acciones transitivas o procesuales, sino de un modo de expresar 
el carácter discursivo del conocimiento humano 8 9 . El cognoscente racional, 
en efecto, 'sale' de alguna manera fuera de sí cuando conoce algo distinto de 
él; comienza a 'volver' a sí al conocer su propia operación y su facultad; y 
completa esa 'vuelta' al conocer su propia esencia 9 0. Esta alternancia entre 
exitus y reditus implica cierta potencialidad —la discursividad del conoci-
miento humano—. En cambio, la reditio, como tal, no implica potencialidad, 
86. Cfr. Summa contra gentiles, IV, 11, nn. 1-5: "Quanta aliqua natura est altior, tanto id 
quod ex ea emanat, magis ei est intimum (...). Quanta emanatio magis processerit, tanto 
magis ad intima devenitur (...). Est ergo hie gradus vitae tanto altior quam vita plantarum, 
quanta operatio huius vitae magis in intimis continetur (...). Est igitur supremus et per-
fectus gradus vitae qui est secundum intellectum". 
87'. Antropologia, I, 141. 
88. Cfr. In De cousis, lec. 15: "Omnis sciens scit essentiam suam, ergo est rediens ad 
essentiam suam reditione compléta [...]. Omne quod ad seipsum conversivum est, authy-
postaton est, id est per se subsistens"; cfr. Quaestiones disputatae de veritate, q. 2, a. 2, ob 
y ad 2; Summa Theologiae, I, q. 14, a. 2, ob y ad 1. 
89. Cfr. Quaestiones disputatae de veritate, q. 2, a. 2, ad 2: "Locutio haec qua dicitur, quod 
sciens se, ad essentiam suam redit, est locutio metaphorica; non enim in intelligendo est 
motus, ut probatur in VII Physicorum. Unde nec, proprie loquendo, est ibi recessus aut 
reditus; sed pro tanto dicitur ibi esse processus vel motus, in quantum ex uno cognoscibili 
pervenitur ad aliud; et quidem in nobis fit per quemdam discursum, secundum quern est 
exitus et reditus in animam nostram, dum cognoscit seipsam". 
90. Cfr. Quaestiones disputatae de veritate, q. 1, a. 9, c: "Ilia quae sunt perfectissima in 
entibus, ut substantiae intellectuales, redeunt ad essentiam suam reditione compléta: in 
hoc enim quod cognoscunt aliquid extra se positum, quodammodo extra se procedunt; se-
cundum vero quod cognoscunt se cognoscere, iam ad se redire incipiunt, quia actus cog-
nitionis est medius inter cognoscentem et cognitum. Sed reditus iste completer secundum 
quod cognoscunt essentias proprias: unde dicitur in lib. De causis, quod omnis sciens 
essentiam suam, est rediens ad essentiam suam reditione compléta". 
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sino la perfección del acto de ser intelectual; de aquí que el Aquinate pueda 
decir de Dios que es máxime rediens ad essentiam suam91. 
De otra parte, el Angélico considera que las formas no subsistentes son 
mero principio y no sujeto del ser, es decir, no tienen el ser de suyo, sino que 
el compuesto lo tiene por ellas 9 2. El acto de dichas formas consiste en hacer 
ser —simpliciter o secundum quid— a un ente compuesto en la materia; por 
tanto, dan el ser a otro sin conservarlo para sí 9 3 . De este modo, se dice que la 
materia 'recibe' la forma, y esta 'recepción' es entendida como limitación 
del acto por la potencia 9 4. En consecuencia, más que 'dar' el ser, lo que ha-
cen estas formas es 'dar lugar' al ser, ser vía o principio del ser. Por el con-
trario, lo peculiar de las formas subsistentes es su condición de sujeto y no 
sólo de principio del ser 9 5. Esto significa que tienen el ser por sí mismas y 
pueden otorgarlo a otro sin perderlo 9 6. Así pues, en estas formas, la comu-
nicación del ser a un compuesto 'por' la forma y 'en' la materia puede ser 
entendida como una cierta difusión o exitus; mientras que la permanencia en 
el propio ser —esto es, la subsistencia— puede ser considerada como un re-
ditus91. Ahora bien, como ya hemos señalado, la reditio como tal no implica 
potencialidad, sino perfección del acto. Por eso, afirmará nuestro autor que 
una forma subsistente no queda limitada por la materia a la que perfecciona, 
sino que la contiene 9 8 y la eleva al ser que ella tiene de suyo 9 9 . 
91. Ibidem: "Per se autem subsistere maxime convenit Deo. Unde secundum hunc modum lo-
quendi, Ipse est maxime rediens ad essentiam suam, et cognoscens seipsum". 
92. Cfr. In libros Metaphysicorum, 1. 7, lec. 7, n. 3 : "Formae non proprie habent esse, sed 
magis sunt quibus aliqua habent esse". 
93 . Cfr. Quaestiones disputatele de ventate, q. 2, a. 2, ad 2: "Formae enim in se non subsis-
tentes, sunt super aliud effusae et nullatenus ad seipsas collectae". 
94. Cfr. Summa Theologiae, I, q. 50, a. 2, ad 2: "Materia enim recipit formam, ut secundum 
ipsam constituatur in esse alicuius speciei". 
95. La distinción entre 'principio del ser' y 'sujeto del ser' aparece magistralmente descrita en 
Quaestiones quodlibetales, IX, q. 2, a. 2, c. Otro texto —frecuentemente citado por 
Polo— donde se recoge la misma idea es In De Trìn., HI, q. 5, a. 4, c, 1. 
96. Cfr. Quaestio disputata de spiritualibus creaturis, q. un., a. 2, ad 3: "Anima habet esse 
subsistens, in quantum esse suum non dependet a corpore, utpote supra materiam corpo-
ralem elevatum. Et tamen ad huius esse communionem recipit corpus, ut sic sit unum esse 
animae et corporis, quod est esse hominis". 
97. Cfr. Quaestiones disputatae de ventate, q. 14, a. 2, ad 1: "Forma enim, inquantum perficit 
materiam dando ei esse, quodammodo supra ipsam effunditur, inquantum vero in seipsa 
habet esse, in seipsam redit". 
98. Cfr. Summa Theologiae, I, q. 8, a. 1, ad 2: "Licet corporalia dicantur esse in aliquo sicut in 
continente, tamen spiritualia continent ea in quibus sunt, sicut anima continet corpus". 
99. Cfr. Summa contra gentiles, II, 68, nn. 4-5: "Potest autem obiici quod substantia inte-
llectualis esse suum materiae corporali communicare non possit, ut sit unum esse subs-
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Nos encontramos así con un sentido del acto muy peculiar: un acto crea-
do que no está limitado ni es meramente recibido por la potencia, sino que se 
comunica a ésta elevándola 1 0 0. Se trata, en definitiva, de un acto 'excedente' 
—al que en otro trabajo hemos llamado 'ultra-formal' 1 0 1—, que es 'de suyo' 
y se efunde sin agotarse al hacerlo 1 0 2 . Es lo que más arriba hemos descrito 
como acto no meramente constitutivo, sino otorgante del ser. En este punto 
es muy relevante una fórmula dionisiana empleada con frecuencia por 
Tomás de Aquino: bonum est diffusivum suim. Hay varios aspectos de este 
principio que merecen destacarse. En primer lugar, los seres creados no sólo 
tienden a alcanzar el bien o reposar en él, sino también a comunicarlo 1 0 4. 
Esta difusión no es de tipo eficiente, sino final, y, por ello, es perfectiva de 
aquello que la recibe, pero no lo transforma ni lo modifica 1 0 5. Además, nada 
tantiae intellectualis et materiae corporalis: diversorum enim generum est diversus modus 
essendi; et nobilioris substantiae nobilius esse. Hoc autem convenienter diceretur si 
eodem modo illud esse materiae esset sicut est substantiae intellectualis. Non est autem 
ita. Est enim materiae corporalis ut recipientis et subiecti ad aliquid altius elevati: subs-
tantiae autem intellectualis ut principii, et secundum propriae naturae congruentiam. Nihil 
igitur prohibet substantiam intellectualem esse formam corporis humani, quae est anima 
humana". 
1 0 0 . Este acto es lo que Polo ha llamado carácter 'operoso' del actuar humano: cfr. Sobre la 
existencia, 1 3 1 . 
1 0 1 . Cfr. «La persona y su naturaleza», 7 3 2 ss. Cornelio Fabro emplea la distinción "acto 
determinante" y "acto actualizante", pero nos parece que no llega a percibir plenamente 
el carácter otorgante del acto. Cfr. C. FABRO, Partecipazione e causalità, SEI, Torino, 
1 9 6 0 . 
1 0 2 . Cfr. Quaestiones disputatae de ventate, q. 2 , a. 2 , ad 2 : "Formae enim in se non sub-
sistentes, sunt super aliud effusae et nullatenus ad seipsas collectae; sed formae in se 
subsistentes ita ad res alias effunduntur, eas perficiendo, vel eis influendo, quod in seip-
sis per se manent". 
1 0 3 . Cfr. PSEUDO-DIONISIO AREOPAGITA, De dìvinis nominibus, IV, 1 (PG 3 , 6 9 3 B); 4 (PG 
3 , 7 0 0 A ) ; 2 0 (PG 3 , 7 2 0 A ) . Sobre la importancia de esta fòrmula en santo Tomás, cfr. 
J. PEGHAIRE, "L'axiome 'Bonum est diffusivum sui' dans le néoplatonisme et le tho-
misme", en Revue de l'Université d'Ottawa, sección especial, 1 9 3 2 ( 1 ) , 5 * - 3 0 * . 
Leonardo Polo ha señalado la importancia de este principio, en cuanto permite tras-
cender el plano metafisico de la fundamentación —el ser como acto constitutivo de lo 
real— para acceder al plano antropológico de la benevolencia —el ser como acto otor-
gante—: cfr. Presente y futuro, 174—175. 
1 0 4 . Cfr. Summa Theologiae, I, q. 1 9 , a. 2 , c: "Res enim naturalis non solum habet naturalem 
inclinationem respecta proprii boni, ut acquirat ipsum cum non habet, vel ut quiescat in 
ilio cum habet; sed etiam ut proprium bonum in alia diffundat, secundum quod possibile 
est". 
1 0 5 . Cfr. Quaestiones disputatae de ventate, q. 2 1 , a. 1, ad 4 : "Diffondere, licet secundum 
proprietatem vocabuli videatur importare operationem causae efficientis, tarnen largo 
modo potest importare habitudinem cuiuscumque causae sicut influere et faceré, et alia 
huiusmodi. Cum autem dicitur quod bonum sit diffusivum secundum sui rationem, non 
est intelligenda diffusio secundum quod importât operationem causae efficientis, sed 
secundum quod importât habitudinem causae finalis (...). Dicit autem bonum diffu-
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puede difundirse si no está en acto, de modo que la difusión del bien se 
explica por la plenitud del acto, y no por la indigencia, propia de la poten-
cia 1 0 6 . 
Sin embargo, no todo acto implica la difusión del bien de igual manera, 
sino que, cuanto más perfecto es aquél, tanto más extensa y más profunda es 
su difusión 1 0 7. Por su parte, los seres personales son los actos creados más 
perfectos 1 0 8 y participan del bien de tal manera que no sólo son buenos, sino 
que pueden 'tener' y 'dar' el bien; es decir, en ellos, la difusión del bien no 
es meramente pasiva, sino activa y libre 1 0 9 . Esta difusión libre o activa del 
bien no es otra cosa que la benevolencia 1 1 0. Por tanto, el carácter otorgante 
del acto se cumple plenamente en la persona: sólo los seres libres pueden ser 
principio y término de benevolencia 1 1 1. Como hemos mostrado precedente-
mente, la perfecta inmanencia del acto y la apertura operativa irrestricta se 
exigen recíprocamente en el espíritu. Podemos afirmar ahora que la 
intimidad implica un acto que no es meramente constitutivo, sino otorgante 
sionem causae finalis, et non causae agentis"; cfr. In I Sententiarum, d. 34, q. 2, a. 1 , ad 
4; Summa Theologiae, I, q. 5, a. 4, ad 2. 
1 0 6 . Cfr. Summa contra gentiles, I, 37, n. 5: "Communicatio esse et bonitatis ex bonitate 
procedit. Quod quidem patet et ex ipsa natura boni, et ex eius ratione. Naturaliter enim 
bonum uniuscuiusque est actus et perfectio eius. Unumquodque autem ex hoc agit quod 
actu est. Agendo autem esse et bonitatem in alia diffundit (...). Propter quod dicitur 
bonum esse diffusivum sui et esse ". 
1 0 7 . Cfr. Summa contra gentiles, III, 24, n. 8: "Quanto aliquid est perfections virtutis, et 
eminentius in gradu bonitatis, tanto appetitum boni communiorem habet, et magis in 
distantibus a se bonum quaerit et operatur"; Summa contra gentiles, I, 75, n. 6: "Quanto 
aliquid est perfections virtutis, tanto sua causalitas ad plura se extendit et in magis 
remotum". 
1 0 8 . Cfr. Summa Theologiae, I, q. 29, a. 3, c: "Persona significat id quod est perfectissimum 
in tota natura". 
1 0 9 . Cfr. Quaestiones disputatae de veritate, q. 5, a. 8, c: "In ordine universi creaturae 
superiores ex influentia divinae bonitatis habent non solum quod in seipsis bonae sint; 
sed etiam quod sint causa bonitatis aliorum, quae extremum modum participationis divi-
nae bonitatis habent; quam scilicet participant ad hoc solum ut sint, non ut alia causent 
(...). Inter superiores autem creaturas maxime Deo propinquae sunt creaturae rationales, 
quae ad Dei similitudinem sunt, vivunt et intelligunt; unde eis non solum a divina boni-
tate confertur ut super alia influant, sed etiam ut eumdem modum influendi retineant 
quo influit Deus; scilicet per voluntatem, et non per necessitatem naturae". 
1 1 0 . Cfr. Summa Theologiae, I, q. 38, a. 2, c: "Ratio autem gratuitae donationis est amor, 
ideo enim damus gratis alicui aliquid, quia volumus ei bonum. Primum ergo quod da-
mus ei, est amor quo volumus ei bonum. Unde manifestum est quod amor habet ratio-
nem primi doni, per quod omnia dona gratuita donantur". 
1 1 1 . Cfr. Summa Theologiae, II—II, q. 25, a. 3, c: "Non autem proprie possum bonum velie 
creaturae irrationali, quia non est eius proprie habere bonum, sed solum creaturae 
rationalis, quae est domina utendi bono quod habet per liberum arbitrium"; cfr. Summa 
Theologiae, I, q. 20, a. 2, ad 3. 
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del ser 1 1 2 . Desde aquí, resulta claro que la afirmación nullus dat quod non 
habet debe completarse con esta otra: nullus perfecte habet quod non dat. 
La persona creada trasciende, de algún modo, su propia condición de 
criatura: es capaz de 'dar' el ser. Su condición de criatura es íntimamente 
constitutiva, de suerte que puede dar el ser en la medida en que lo recibe; y 
es precisamente el modo de recibirlo —de 'tener' el ser en intimidad— lo 
que le permite comunicarlo. Así pues, la peculiaridad del acto de ser perso-
nal ha de entenderse •—hasta donde ello sea posible— en su mismo origen 
como criatura, esto es, en cuanto recibe el ser del Creador de tal modo que 
ese ser está ordenado a la benevolencia. En este punto, la antropología filo-
sófica de Tomás de Aquino se abre a la consideración de la persona creada 
como ser 'a imagen de Dios': un ser creado ciertamente ad extra, pero de 
algún modo también ab intra, desde la intimidad de Dios" 3 . 
Conclusión 
Hemos llegado al momento de realizar un balance de nuestro trabajo. 
Como objetivo inicial, nos habíamos propuesto determinar aquellos ele-
mentos del pensamiento de Tomás de Aquino, que permitieran una amplia-
ción del enfoque trascendental a la antropología. Para ello, hemos mostrado, 
en primer lugar, que el descubrimiento explícito de lo trascendental marca 
una diferencia entre el pensamiento medieval cristiano y el pensamiento 
clásico anterior. Desde aquí, hemos expuesto la doctrina metafísica de 
Tomás acerca de los trascendentales y hemos señalado sus límites. Después, 
hemos concentrado nuestra atención en los trascendentales verum y bonum y 
en sus implicaciones antropológicas. Para hacerlas explícitas, hemos estu-
diado ambos trascendentales a la luz de varios textos en que son tratados, por 
así decir, in obliquo: en ellos, el Aquinate investiga principalmente el auto-
conocimiento del alma, el retorno sobre sí de los seres espirituales y la 
difusividad del bien. 
Este itinerario nos ha permitido sentar, por lo menos, dos puntos. El pri-
mero es que, en las criaturas espirituales, se descubre un acto de ser que no 
es meramente constitutivo del ente ni está limitado por la potencia, sino que 
es otorgante del acto. El segundo punto es que dicho acto de ser implica una 
112. Este es el razonamiento seguido por Polo en el trabajo Tener y dar, recogido en Sobre la 
existencia, 131. 
1 1 3 . Hemos desarrollado esta parte del pensamiento del Aquinate en nuestro trabajo La 
persona en Tomás de Aquino. Un estudio histórico y sistemático, Apollinare Studi, 
Roma, 2001, 347-356. 
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apertura 'hacia dentro' y puede, por ello, ser considerado como 'intimidad'. 
El acto de ser espiritual, en efecto, comporta una perfecta inmanencia opera-
tiva, no meramente reflexiva; y una perfecta apertura, no meramente consti-
tutiva de objetos. En consecuencia, nos parece que el Aquinate —a partir de 
la síntesis entre la herencia aristotélica, agustiniana y neoplatónica— com-
prende la reditio in seipsum en el plano del ser del espíritu, esto es, en un 
plano no meramente categorial, sino trascendental. A nuestro juicio, su doc-
trina sobre la persona y la libertad debe entenderse en este plano, y a ello 
ayuda la noción de 'intimidad'. 
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